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Abstract: This paper tries to explore the basic of cosmopolitant thinking of 
Abdurrahman Wahid or better known as Gus Dur. Abdurrahman Wahid‟s 
thinking has a holistic spectrum, for example the relation between Islam and 
democracy,  religion and the state, economic people movement, struggle for 
human rights and anti-violence, struggle for the existence of nation state and 
except the Pancasila as the guidence of the plural and multicultural Indonesian 
society. From his several idea‟s and concepts above, actually can‟t be separated 
from Islamic universality and local wisdom particularity around society. 
Religious style of Indonesia has its own peculiarities. It appears on the different 
shades of Islamic archipelago from other coutries in the Middle East. It deals with 
the uniqueness of the treasures of the experience and practice of the Indonesian 
as their adherents. Due to the historical background of the existence of cultural 
experiences and religious belief of its predecessors from the different shades 
between Islam Indonesia and Islam from other countries existed. In carrying out 
Islam, they always maintain its normative religious values based on al-Qur‟an 
and al-Hadith. In addition they also carry out historical teachings, in wich the 
role of spiritual values, inner values (esoteric) in religion, especially the values of 
human morality has become a very urgent principle in his life. As religion that 
carry out a mission of universal humanity, Islam must be adapted with any 
cultural and local wisdom in the world. The universal principles of Islam, for the 
example equality, openes attitude, brotherhoods, love each other, peacefull, 
justice, sovereignity of law, and respectfully each others, was cosmopolitant 
civilization values of Islam. From this research, founded that the basic of 
cosmopolitant thinking Gus Dur has clearly and fix references. From this starting 
point Gus Dur tried to spread it on nationally and globally. Clearly, Islam within, 
was inherent with universality and particularity values.  
 
Keywords: Universality of Islam, Particularity of Islam, Islamic Cosmopolitanism 
 
Masih maraknya aksi sebagian kalangan Islam yang getol mengusung 
simbol-simbol keagamaan menjadi persoalan tersendiri bagi perkembangan 
peradaban Islam di era modern ini. Dalam konteks Indonesia yang plural, bahkan 
multikultural, aksi simbolisasi keagamaan di ruang publik dinilai akan mengikis 
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semangat kebangsaan dan nasionalisme yang dibangun di atas fondasi kebinekaan 
tersebut.
1
 Sebelum Islam datang di Nusantara, dalam berbagai referensi sejarah 
disebutkan bahwa realitas sosial kita memang plural dan majemuk.
2
 Islam 
bukanlah satu-satunya agama yang ada di Nusantara. Demikian pula, sebelum 
Islam datang, di Nusantara terdapat beragam kebudayaan, kepercayaan, dan 
agama serta adat istiadat. Agama Hindu dan Budha merupakan agama yang telah 
ada terlebih dahulu sebelum Islam. Keduanya direpresentasikan oleh kerajaan-
kerajaan besar di Nusantara seperti Kutai, Kalingga, Mataram Hindu, Singasari 
dan Majapahit. Masyarakat Nusantara juga telah mengenal kepercayaan 
tradisional seperti animisme dan dinamisme. Ini semua menunjukkan betapa 
pluralnya kebudayaan yang ada di tanah Nusantara ini.
3
 
Menurut Agus Sunyoto, kondisi sosial yang plural tersebut menjadi 
tantangan tersendiri bagi para pendakwah yang menyebarkan Islam di Nusantara, 
misalnya Wali Songo. Mereka dikenal sebagai manusia-manusia yang arif dan 
bijaksana (the wise man) dalam berdakwah. Dalam tempo kurang lebih 50 tahun 
mereka berhasil mengislamkan Nusantara dengan menggunakan model dakwah 
yang persuasif dan santun. Mereka masuk dalam relung-relung batin kebudayaan 
masyarakat setempat. Mereka berdialog dengan nilai-nilai kebudayaan dan 
kearifan lokal masyarakat Nusantara.
4
 
Di era kemerdekaan, Indonesia dihadapkan pada persoalan perumusan bentuk 
kenegaraan yang dinilai relevan dengan realitas sosial masyarakat Nusantara yang 
plural. Perbedaan pendapat dalam merumuskan dasar negara sangat tajam.5 Para 
ilmuwan politik menyederhanakan poros perbedaan pendapat itu dalam dua 
kelompok besar: ―nasionalis Islam ― dan nasionalis sekuler‖. Nasionalis Islam 
                                                          
1
Abdullah Ubaid dan Mohammad Bakir (ed.), Nasionalisme dan Islam Nusantara 
(Jakarta: PT Kompas Media Nusantara, 2015), 20-23. 
2
Nur Ahmad (ed.), Pluralitas Agama Kerukunan dalam Keragaman (Jakarta: PT 
Kompas Media Nusantara, 2001), 11-16.  
3
Alwi Shihab, Membendung Arus Respons Gerakan Muhammadiyah terhadap 
Penetrasi Misi Kristen di Indonesia (Bandung: Mizan, 1998), 15-16.  
4
Agus Sunyoto, Atlas Wali Songo Buku Pertama yang Mengungkap Wali Songo 
Sebagai Fakta Sejarah (Jakarta: Pustaka IIMaN, Trans Pustaka, dan LTN PBNU, 2012), 
122.   
5
Abu Zahra (ed.), Politik Demi Tuhan Nasionalisme Religius di Indonesia 
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), 37-40.  
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digunakan untuk menyebut tokoh-tokoh Islam yang mempunyai aspirasi agar 
Islam dijadikan sebagai dasar negara (Islamic state). Tokoh-tokoh Islam dari 
berbagai organisasi, termasuk K.H. Wahid Hasyim, berada dalam kelompok ini. 
Sementara itu ―nasionalis sekuler‖ digunakan untuk menyebut tokoh-tokoh yang 
sebagian juga beragama Islam seperti Soekarno, tapi tidak menghendaki Islam 
sebagai dasar negara. Mereka menginginkan negara kebangsaan (nation state) 
yang tidak didasarkan pada satu agama tertentu. Dari sinilah kemudian Bung 
Karno mencetuskan gagasan tentang Pancasila.
6
 
Perdebatan di atas merupakan salah satu contoh terang dari para 
intelektual Islam di Indonesia dalam upaya merumuskan dan mendialogkan 
universalitas Islam dengan partikularitas kearifan lokal. Terkait dengan hal ini, 
penelitian ini berupaya untuk menelusuri jejak pemikiran kosmopolitan 
Abdurrahman Wahid (Gus Dur) dengan fokus pada dialektika antara universalitas 
Islam dengan nilai-nilai kearifan dan budaya masyarakat setempat (local wisdom). 
Dari pemikiran yang bertumpu pada dialektika antara universalitas Islam dan 
partikularitas kearifan lokal ini, diharapkan menjadi salah satu rujukan dalam 
upaya menciptakan sebuah peradaban yang kosmopolit, berkeadaban dan 
berkemajuan.  
METODE  
Metode dalam penelitian ini menggunakan dua pendekatan yakni 
pendekatan historis dan filosofis. Pendekatan  historis digunakan untuk 
menelusuri jejak dan asal usul pemikiran kosmopolitan Abdurrahman Wahid serta 
konteks sosial politik yang memengaruhi pertumbuhan dan perkembangan itu 
sehingga muncul beberapa karakterisik yang dominan. Sementara pendekatan 
filosofis digunakan untuk mengeksplorasi pemikiran kosmopolitan Abdurrahman 
Wahid secara kritis, evaluatif dan reflektif sehingga didapatkan sebuah 
pemahaman yang radikal, integral dan menyeluruh. 
Sementara itu sumber data dalam penelitian dibagi dalam dua kategori 
yakni primer dan sekunder. Data primer berasal dari buku-buku karya 
                                                          
6
Miftahuddin, K.H. A. Wahid  Hasyim Peletak Dasar Islam Nusantara (Bandung: 
Marja, 2017), 6-7.  
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Abdurrahman Wahid. Sedangkan data sekunder berasal dari buku-buku lain dan 
berbagai media cetak di antaranya jurnal, majalah, dan media elektronik.  
Data adalah fakta yang relevan yang berhubungan secara logis dengan 
masalah yang ingin dijawab atau masalah kajian dan dengan kerangka teori atau 
paradigma yang digunakan untuk menjawab masalah. Jadi, data adalah fakta yang 
telah dipilih, kemudian diseleksi berdasarkan relevansinya. Data yang dibutuhkan 
bisa berupa data kualitatif dan data kuantitatif. Data kuantitatif adalah kumpulan 
simbol yang berupa pernyataan, huruf, atau angka yang menunjukkan jumlah atau 
besaran suatu gejala. Sedangkan data kualitatif adalah pernyataan-pernyataan  
tentang isi, sifat, ciri, keadaan, dari sesuatu atau gejala, atau pernyataan tentang 
hubungan antara sesuatu dengan sesuatu yang lain.
7
 
Penelitian ini merupakan kajian historis dokumentatif dengan fokus pada 
studi pemikiran tokoh. Kajian ini merupakan studi pustaka (library research), 
yang menjadikan bahan pustaka sebagai sumber (data) utama, sehingga lebih 
sebagai penelitian dokumenter (documentary research). Kajian ini juga termasuk 
dalam kategori historis-faktual, karena yang diteliti adalah pemikiran seseorang. 
Studi pustaka (library research) dimaksudkan sebagai kajian yang obyek 
utamanya adalah buku-buku atau sumber kepustakaan lain.
8
 Maksudnya, data 
dicari dan ditemukan melalui kajian pustaka dari buku-buku yang relevan dengan 
pembahasan. Kegiatan studi ini termasuk kategori penelitian kualitatif dengan 
prosedur kegiatan dan teknik penyajian finalnya secara deskriptif yang bertujuan 
untuk memperoleh gambaran secara utuh dan jelas mengenai konsep dalam 
pemikiran seorang tokoh yang sedang dikaji. 
 
HASIL (Level II) 
Hasil berisi jawaban dari permasalahan penelitian secara kuantitatif 
dan/atau kualitatif secara jelas, tepat dan lengkap yang dapat menggunakan 
informasi dalam bentuk gambar/grafik/tabel/uraian secara aktual. 
                                                          
7
Heddy Shri Ahimsa Putra, Paradigma Ilmu Sosial Budaya, Sebuah Pandangan 
(Yogyakarta: CRCS UGM dan Direktorat Pendidikan Tinggi Islam Kementerian Agama 
RI, 2012), 16-18.  
8
Anton Bakker, Metode-metode Filsafat  (Jakarta: Ghalia Indonesia, 1984), 136. 
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PEMBAHASAN 
ISLAM: ANTARA UNIVERSALITAS DAN PARTIKULARITAS 
Agama adalah sistem norma yang berasal dari Tuhan yang terdiri dari 
seperangkat aturan dan diperuntukkan bagi kemaslahatan umat manusia. Sebagai norma 
dari Tuhan, kebenaran agama bersifat mutlak dan universal. Berbeda dengan agama, 
kebudayaan merupakan hasil kreasi dan upaya manusia dalam memaknai realitas sosial di 
sekitarnya. Sebagai hasil kreasi manusia, maka sifat kebudayaan adalah tentatif dan selalu 
berubah seiring dengan perkembangan zaman.
9
 Menurut Suparman Syukur, sebagai 
sebuah kenyataan sejarah, agama dan kebudayaan dapat saling memengaruhi karena 
keduanya terdapat nilai dan simbol. Agama adalah simbol yang melambangkan nilai 
ketaatan kepada Tuhan. Kebudayaan juga mengandung nilai dan simbol supaya manusia 
bisa hidup di dalamnya. Agama memerlukan sistem simbol, dengan kata lain agama 
memerlukan kebudayaan agama. Akan tetapi keduanya perlu dibedakan. Agama adalah 
sesuatu yang final, universal, abadi (perennial) dan tidak mengenal perubahan (absolut). 
Sedangkan kebudayaan bersifat partikular, relatif dan temporer. Agama tanpa kebudayaan 
memang dapat berkembang sebagai agama pribadi, tetapi tanpa kebudayaan agama 
sebagai kolektivitas tidak akan mendapat tempat.
10
 
Islam merupakan salah satu dari sekian agama yang ada di dunia yang turut 
menyumbang bagi perkembangan peradaban umat manusia. Menurut Amin Abdullah, 
dalam kajian studi agama, paling tidak terdapat dua dimensi dalam memahami Islam.
11
 
Pertama, ada yang memahami Islam sebagai sebuah entitas yang terdapat di luar sejarah 
perkembangan umat manusia. Karena berada di luar sejarah, kelompok ini memahami 
Islam sebagai beyond the history. Pemaknaan Islam tidak terkait sama sekali dengan 
sejarah, kebenaran yang dibawanya bersifat final dan tidak dapat diotak-atik atau 
ditafsirkan. Pemaknaan Islam model ini bersifat normatif-tekstual. Kedua, ada yang 
memahami bahwa Islam lahir, hidup, dan berkembang dalam lingkaran sejarah yang 
selalu berubah-ubah dan dinamis. Islam, dalam pemahaman kelompok ini, bersifat 
                                                          
9
Endang Saifuddin Anshari, Wawasan Islam Pokok-Pokok Pikiran tentang 
Paradigma dan Sistem Islam (Jakarta: Gema Insani Pres, 2004), 99-104. Lihat juga Nur 
Syam, Madzhab-Madzhab Antropologi (Yogyakarta: LKiS, 2007), 7. 
10
Suparman Syukur, Studi Islam Transformatif Pendekatan di Era Kelahiran, 
Perkembangan, dan Pemahaman Kontekstual (Yogyakarta: 2015), 351-352. M. Mukhsin 
Jamil, Revitalisasi Islam Kultural [Arus Baru Relasi Agama dan Negara], (Semarang: 
Wali Songo, 2009), 158. 
11
M. Amin Abdullah, Studi Agama Normativitas atau Historisitas? (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2002), 3-18.  
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universal dan sekaligus juga memiliki dimensi partikular. Islam ikut memaknai sejarah 
dan bergumul serta ikut menafsirkan sejarah. Dengan demikian, Islam tidak melangit, 
tetapi membumi. Karena membumi, maka Islam akrab dan ikut proaktif dengan 
penyelesaian persoalan-persoalan kemanusiaan. Pemaknaan Islam model ini bersifat 
historis-kontekstual.  
Interaksi antara agama dan kebudayaan itu dapat terjadi dengan, pertama, agama 
memengaruhi kebudayaan dalam pembentukannya. Nilainya adalah agama, tetapi 
simbolnya adalah kebudayaan, misalnya bagaimana shalat memengaruhi bangunan. 
Kedua, agama dapat memengaruhi simbol agama, misalnya bagaimana kebudayaan 
Indonesia memengaruhi Islam dengan pesantren dan kiai yang berasal dari padepokan. 
Ketiga, kebudayaan dapat menggantikan sistem nilai dan simbol agama. Agama dan 
kebudayaan memiliki dua persamaan, yaitu keduanya adalah sistem nilai dan sistem 
simbol dan keduanya mudah sekali terancam setiap kali ada perubahan. Agama, dalam 
perspektif ilmu-ilmu sosial adalah sebuah sistem nilai yang memuat sejumlah konsepsi 
mengenai konstruksi realitas yang berperan besar dalam menjelaskan struktur tata 
normatif dan tata sosial serta memahamkan dan menafsirkan dunia sekitar. Sementara 
tradisi merupakan ekpresi cipta, karya dan karsa manusia (dalam masyarakat tertentu) 
yang berisi nilai-nilai dan pesan-pesan religiusitas, wawasan filosofis dan kearifan lokal 
(local wisdom).
12
  
Dimensi universalitas Islam terlihat dalam berbagai aspek keilmuan yang 
dirumuskan oleh para ulama dan intelektual Islam klasik. Al-Qur‘an sebagai referensi 
utama dalam merumuskan dunia yang berkeadaban tenyata mengandung dimensi tafsir 
yang tidak tunggal (monolitik).
13
 Disiplin keilmuan ushul fiqih misalnya, para ulama 
ushul fiqih (uṣūliyyūn) menemukan berbagai macam ayat yang tidak sama 
pemaknaannya. Dari sini mereka mengategorikan ayat-ayat dalam al-Qur‘an dengan 
istilah muḥkamat, mutashābihāt, ‗ām, khās, mutlaq, muqayyad, dan seterusnya.14 
Pembagian seperti ini juga ditemukan dalam disiplin keilmuan fiqih. Para ulama 
fiqih (fuqaha‘) membagi dimensi hukum Islam dalam dua kategori yakni ibadah mahdah 
                                                          
12
Syukur, Studi Islam Transformatif, 352.  
13
Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum Al-Qur‟an Memburu Pesan Tuhan di Balik 
Fenomena Budaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), 234-237.   
14
Satria Effendi, Ushul Fiqh (Jakarta: Kencana, 2015), 178-210. Lihat juga Imam 
Nahe‘i dan Wawan Juandi, Revitalisasi Ushul Fiqh Dalam Proses Istinbath Hukum Islam 
(Situbondo: Ibrahimy Press, 2010), 192-250.  
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dan ghairu maḥḍah.15 Ibadah maḥḍah adalah ibadah yang terkait dengan ibadah yang 
bersifat prinsip dan dasar seperti perintah salat, zakat, haji dan sebagainya. Ayat-ayat 
yang menunjukkan tentang perintah ibadah tersebut bersifat qaṭ‟i (tegas dan bermakna 
tunggal). Sementara ibadah ghairu maḥḍah adalah ibadah yang terkait dengan relasi 
sosial (muamalah) antara umat manusia. Ibadah maḥḍah ini memiliki dimensi yang 
sangat luas karena menyangkut relasi sosial yang kompleks. Ayat-ayat yang terkait 
dengan kategori ibadah ini pun bersifat zanni (multitafsir dan bermakna tidak tunggal).
16
 
Kategorisasi seperti di atas juga ditemukan dalam disiplin keilmuan teologi atau 
tauhid. Disiplin teologi pada awalnya melahirkan dua aliran besar, Qadariyah dan 
Jabariyah.
17
 Qadariyah (free will/free act) adalah paham teologi yang menyatakan bahwa 
manusia memiliki kemampuan atas dirinya sendiri dan tidak tergantung dari faktor 
eksternal dalam mewujudkannya. Aliran Qadariyah mengandalkan kekuatan akal dalam 
merumuskan pemikiran, ide dan gagasannya. Karena memiliki kemampuan dan kehendak 
bebas, maka manusia berhak menafsirkan dunia melalu kekuatan akalnya. Sementara itu, 
Jabariyah adalah kebalikan dari aliran Qadariyah. Jabariyah (fatalism) merupakan aliran 
teologi yang menyatakan bahwa manusia adalah majbūr (terpaksa). Manusia tidak 
memiliki kehendak yang bebas dalam segala tindak tanduk dan langkahnya. Dengan 
demikian manusia dikendalikan oleh faktor eksternal di luar dirinya.
18
      
Disiplin keilmuan Islam lain yang turut memberi andil dalam pemaknaan antara 
dimensi universalitas dan partikularitas Islam adalah dalam ranah tasawuf. Tasawuf 
identik dengan pencarian kebenaran melalui pemaknaan teks secara substantif. Pemikiran 
tasawuf tidak terjebak pada penafsiran teks lahiriyahnya semata. Tasawuf lebih 
menekankan pada aspek esoterik atau kedalaman spiritualitas batiniyah dari 
keberagamaan Islam.
19
 Sebagai antitesis dari pemaknaan fiqih yang bersifat tekstual, kaku 
(rigid), dan cenderung hitam putih, tasawuf bisa dikatakan menawarkan pemaknaan yang 
                                                          
15
Dalam istilah lain dikenal dengan bidang ibadah (ritual) dan bidang muamalah 
(sosial). Lihat Tim Penyusun MKD IAIN Sunan Ampel, Studi Hukum Islam (Surabaya: 
IAIN Sunan Ampel Press, 2011), 51-57.   
16
Saifuddin Mujtaba, Ilmu Fiqh Sebuah Pengantar (Jember: STAIN Jember Press, 
2013), 20-21.  
17
Harun Nasution, Islam ditinjau dari berbagai Aspeknya (Jakarta: UI-Press, 
1986), 37.  
18
Ibid., 37.  
19
M. Amin Abdullah, Islamic Studies di Perguruan Tinggi Pendekatan Integratif-
Interkonektif (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2012), 143.  
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lebih kontekstual dan terlepas dari jeratan makna teks yang memang multitafsir dalam 
beberapa segi artinya. 
20
 
DIMENSI KOSMOPOLITANISME PERADABAN ISLAM 
Dalam memetakan pemikiran Islam di atas cendekiawan muslim kontemporer 
menggunakan istilah teosentrisme dan antroposentrisme.
21
 Teosentrisme disematkan 
terhadap pemikiran yang memusatkan perhatiannya pada dimensi ketuhanan. Seluruh 
aktivitas manusia berupa ide, gagasan, pemikiran dan aksinya ditujukan untuk 
menguatkan dimensi ketuhanan dalam perkembangan peradaban. Corak pemikiran yang 
dikembangkan cenderung ke arah tekstual-normatif. Sementara itu, antroposentrisme 
ditujukan terhadap pemikiran yang berorientasi pada dimensi dan nilai-nilai kemanusiaan. 
Segala aktivitas manusia dipusatkan pada penguatan terhadap eksistensi manusia yang 
merupakan pelaku dan penggerak sejarah peradaban.
22
 
Islam dalam perkembangan sejarahnya pernah memasuki era keemasan (golden 
age). Era keemasaan ini dicapai dengan jalan yang tidak mudah, berliku-liku, dan  penuh 
dengan intrik dan pertentangan pemikiran di dalamnya. Berbagai dimensi keilmuan Islam 
seperti yang disinggung di atas—ushul fiqih, fiqih, filsafat, teologi dan tasawuf—pada era 
awal keemasan Islam sempat ―tidak akur‖ dan terjadi pertentangan di sana sini karena 
beberapa perbedaan sudut pandang dalam memaknai teks-teks keislaman.   
Salah satu ciri khas peradaban Islam yang bernuansa kosmopolit terlihat dari 
pemikiran-pemikiran brilian dan bernas dari para intelektualnya. Di era klasik, pemikiran 
yang bagaimanapun ―gila‖ dan liberal mendapat tempat yang layak dalam lembaran 
sejarah Islam waktu itu.
23
 Dalam bidang fiqih misalnya, pemikiran Abū Hanīfah di Irak 
yang cenderung rasional diimbangi oleh pemikiran Mālik Ibn Anas (Imam Malik) yang 
agak tekstual karena berdomisili di Madinah. Sebagaimana diketahui, di Irak, hadith 
sangatlah minim. Berbanding terbalik dengan di Madinah yang merupakan ―gudang‖nya 
hadith.
24
 
                                                          
20
Ibid., 144-145.  
21
Hassan Hanafi, Dari Aqidah ke Revolusi, terj. Miftah Faqih (Yogyakarta: LKiS, 
2004), ix-xxiii. 
22Mun‘im A. Sirry (ed.), Fikih Lintas Agama Membangun Masyarakat Inklusif-
Pluralis (Jakarta: Yayasan Wakaf Paramadina, 2004), 133-139.   
23
Abdurrahman Wahid, Islam Kosmopolitan Nilai-Nilai Indonesia dan 
Transformasi Kebudayaan (Jakarta: The Wahid Institute, 2007), 10.  
24Musthafa Muhammad Syak‘ah, Islam Tanpa Mazhab, terj. Abu Zaidan al-
Yamani dan Abu Zahrah al-Jawi (Solo: Tiga Serangkai, 2008), 527, 547, dan 578.  
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Jika mengikuti alur pikir filosof Jerman, Freiderich William Hegel
25
, pemikiran 
Abū Hanīfah bisa dikatakan sebagai tesis awal dari sebuah pemikiran atau teori. 
Pemikiran Abū Hanīfah yang cenderung rasional tersebut kemudian di-counter oleh 
pemikiran Mālik Ibn Anas yang tekstual merupakan antitesis terhadap pemikiran 
sebelumnya. Dalam rumusan Hegel, kemunculan Imam Shāfi‘ī yang menawarkan pola 
pikir yang berimbang antara dimensi rasional dan wahyu bisa dikatakan sebagai sintesis 
dari kedua pemikiran tersebut.
26
  
Ciri khas lain pemikiran kosmopolit Islam adalah tidak adanya faktor kekerasan 
baik di tingkat wacana maupun aksi dalam menyikapinya. Ini terlihat dari contoh di atas. 
Hal ini tidak bisa dilepaskan dari watak kearifan yang dimiliki oleh para ulama tersebut. 
Pemikiran, ide dan gagasan di-counter dengan medium yang sama dan tidak dengan 
menggunakan cara-cara kekerasan, sweeping, dan tindakan anarkhis. Akan tetapi, 
menurut Tamim Ansary, seorang sejarawan muslim, watak pemikiran Islam yang 
kosmopolit tersebut memang tidak berlangsung lama karena persaingan perebutan 
―makna kebenaran‖ yang sengit antara kaum ulama, filosof dan para ulam sufi.27   
Ketika stabilitas di tingkat grassroot terjaga dengan baik, maka watak pemikiran 
kosmopolit memang akan lebih mudah berkembang. Akan tetapi ketika terjadi 
ketidakstabilan, persaingan, dan bahkan pertentangan yang tidak sehat antara intelektual, 
maka bisa dipastikan watak kosmopolit itu akan sirna dengan sendirinya.  Ide 
penyeragaman terhadap proses penggalian hukum (istinbāṭ al-aḥkām) di bawah 
pemikiran Imam Shāfi‘ī melalui teori qiyasnya merupakan salah satu contoh dari mulai 
pudarnya watak kosmopolit pemikiran Islam.
28
 Kondisi lain misalnya dapat ditelusuri dari 
terjadinya peristiwa inkuisisi (al-miḥnah) atau penghakiman terhadap arus pemikiran lain 
yang tidak sejalan dengan pemikiran mainstream umat. Kebijakan      al-Makmun yang 
                                                          
25
Hegel adalah seorang filosof Jerman yang terkenal dengan teori dialektika 
pemikirannya yang terumuskan dalam tesis, antitesis dan sintesis. Pemikiran Hegel 
bergelut dalam pergulatan ide atau ruh absolut yang menggerakkan sejarah peradaban 
manusia. Mengenai hal ini lihat G.W.F. Hegel, The Philosophy of History, terj. Cuk 
Ananta Wijaya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001). 
26
T.Z. Lavine, From Socrates to Sartre: the Philosophic Quest, terj. Andi Iswanto 
dan Deddy Andrian Utama (Yogyakarta: Jendela, 2003), 45-50. 
27
Tamim Ansary, Dari Puncak Bagdad Sejarah Dunia Versi Islam, terj. Yuliani 
Liputo (Jakarta: Zaman, 2010), 162-199.  
28
Nasr Hamid Abu Zayd, Imam Syafi‟i Moderatisme Eklektisisme Arabisme, terj. 
Khoiron Nahdliyyin, (Yogyakarta: LKiS, 2001), 14-15.  
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mengharuskan aliran Mu‘tazilah sebagai satu-satunya aliran resmi negara menunjukkan 
menyempitnya watak kosmopolit pemikiran Islam.
29
         
Menyempitnya watak kosmopolit pemikiran Islam ini tidak lepas dari konflik 
internal dan eksternal umat. Konflik internal terjadi dikarenakan kompetisi yang tidak 
sehat antara para ilmuwan Islam satu dengan lainnya. Menurut Khaled Abou el-Fadl, 
keberagaman penafsiran dalam Islam yang sejak awal mendapat tempat, kemudian 
dinafikan dengan klaim-klaim kebenaran mutlak antar para otoritas penafsir teks-teks 
keislaman.
30
 Sementara itu, faktor eksternal yang memperparah keadaan itu adalah turut 
campurnya negara (khalifah) dalam memperebutkan makna ―kebenaran‖ yang 
dieksplorasi oleh para pemegang otoritas  tersebut. Maka tidak mengherankan jika Hasan 
Hanafi menyatakan bahwa nalar agama dan nalar negara merupakan satu kesatuan yang 
tidak dapat dipisahkan.
31
  
SKETSA BIOGRAFI ABDURRAHMAN WAHID  
Abdurrahman Wahid atau yang lebih dikenal dengan Gus Dur adalah putra dari 
pasangan K.H Abdul Wahid Hasyim dan Solichah. Terlahir dengan nama Abdurrahman 
ad-Dakhil (Sang Penakluk), Gus Dur dilahirkan di Jombang pada 4 Agustus 1940.
32
 
Dalam dirinya mengalir darah biru Kiai-Kiai besar Nusantara yakni K.H. Hasyim Asy‘ari 
dan K.H. Bisri Syansuri yang merupakan para pendiri (muassis) jamiyah Nahdlatul 
Ulama (NU).  
Semasa kecil Gus Dur harus hijrah ke Jakarta karena mengikuti ayahnya yang 
bertugas sebagai Menteri Agama. Iklim metropolis yang keras membuat sang ibunda 
khawatir akan perkembangan jiwa anaknya. Kekhawatiran ini semakin bertambah karena 
dalam keyakinan sang ibu, Wahid kecil nantinya dituntut untuk bisa menggantikan 
ayahnya memimpin organisasi sebesar NU. Didorong oleh keinginan besar sang ibu 
tersebut, jelang remaja Gus Dur dipindahkan ke Yogyakarta. Di Yogyakarta, ia sekolah di 
                                                          
29
John L. Esposito, Islam Warna Warni Ragam Ekspresi Menuju “Jalan Lurus” 
(al-Shirat         al-Mustaqim), terj. Arif Maftuhin (Jakarta: Paramadina, 2004), 89-90.  
30
Khaled M. Abou L. Fadl, Atas Nama Tuhan Dari Fiqih Otoriter ke Fiqih 
Otoritatif, terj.           R. Cecep Lukman Yasin (Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta, 2004), 
142-145.  
31
Hassan Hanafi, Dari Aqidah ke Revolusi, terj. Asep Usman Ismail, Suadi Putro, 
Abdul Rouf (Jakarta: Dian Rakyat, 2010), 237.  
32
Greg Barton, Biografi Gus Dur The Authorized Biography of Abdurrahman 
Wahid, terj. Lie Hua Yogyakarta: LKiS, 2003), 25.   
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SMEP dan tinggal di rumah seorang tokoh modernis Muhammadiyah, K.H. Junaid, ulama 
anggota Majelis Tarjih Muhammadiyah.
33
  
Sebagian masa dewasanya dihabiskan di dunia pesantren dan di perkuliahan. 
Seperti para ulama besar di zaman klasik, Gus Dur menjadi seorang pengembara 
(ghuraba‘) pencari ilmu dari satu pesantren ke pesantren lainnya. Di Yogyakarta, ia 
menjadi santri kalong yang mengaji kepada K.H. Ali Maksum yang dikenal sebagai 
seorang Kiai yang humanis dan egaliter.
34
 Dari beliau, Gus Dur belajar memahami arti 
dan eksistensi manusia hidup di dunia ini. Kiai Ali Maksum mengajari Gus Dur 
bagaimana menjadi ―manusia yang memanusiakan manusia‖.35   
Kiai kharismatik lain yang ikut membentuk kepribadian Gus Dur adalah K.H. 
Chudlori, pengasuh pondok pesantren Tegalrejo Magelang. Kiai Chudlori dikenal sebagai 
seorang Kiai yang memiliki wawasan spiritualitas yang tinggi. Dari beliaulah Gus Dur 
menimba dan mengarungi luasnya dunia spiritualitas yang tanpa batas. Kiai Chudlori juga 
menanamkan kepada Gus Dur bagaimana menyelami budaya dan kearifan lokal 
masyarakat Nusantara.
36
 Islam memiliki dimensi universal yang terejawantah pada 
penghargaannya terhadap nilai-nilai kemanusiaan. Pun, Islam sekaligus terkait dengan 
ranah partikularitas dan kearifan lokal (local wisdom) yang berbeda antara satu daerah 
dengan daerah lainnya.  
Dunia pesantren tak pernah membuatnya puas dengan rasa penasarannya yang 
tinggi akan ilmu pengetahuan. Haus dan dahaga akan ilmu, membuatnya menimba ilmu 
ke negeri para Nabi dan Auliya‘. Mesir dan Baghdad menjadi target Gus Dur selanjutnya. 
Di Mesir, Gus Dur bergelut dan bergumul dengan realitas sosio-kultur masyarakat 
setempat. Ia mendalami berbagai aliran dan paham keislaman yang ada di sana. Dari 
pengakuannya sendiri, ia mempelajari secara mendalam berbagai paham keislaman mulai 
dari Ikhwanul Muslimin, Marxis, Sosialisme Arab hingga fundamentalis.
37
 
Di Baghdad, selain kuliah, Gus Dur juga rajin ziarah ke makam-makam para 
Auliya besar di zamannya seperti Ma‘rūf al-Karakhī, Husain Manṣur al-Hallaj, Abdul 
                                                          
33
Abdul Ghofur, Demokratisasi dan Prospek Hukum Islam di Indonesia Studi Atas 
Pemikiran Gus Dur (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2002), 53.  
34
Abdul Wahid Hasan, Gus Dur Mengarungi Jagad Spiritual Sang Guru Bangsa 
(Yogyakarta:  IRCiSoD, 2015), 130.  
35
Ibid., 130.  
36
Rohani Shidiq, Gus Dur Penggerak Dinamisasi Pendidikan Pesantren 
Memperteguh Nilai-Nilai Pesantren bagi Transformasi dan Kosmopolitanisme Islam 
Nusantara (Yogyakarta: Istana Publishing, 2015), 11. 
37
Munawar Ahmad, Ijtihad Politik Gus Dur Analisis Wacana Kritis (Yogyakarta: 
LKiS, 2010), 90-91.  
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Qādir al-Jīlanī, Muḥyi al-Dīn Ibn ‗Arabī dan lain-lainnya. Ia juga berkenalan dengan 
seorang Yahudi yang bernama Ramin.
38
 Darinya ia bisa menyelami bagaimana 
perjuangan bangsa Yahudi ketika di pengasingan dan menjadi buronan di berbagai negara 
yang memusuhinya. Di Baghdad pula, Gus Dur tak melupakan peristiwa aktual dan up to 
date tentang Indonesia yang pada waktu itu dalam kekuasaan rezim Orde Baru. Tak 
berapa lama kemudian, ia memutuskan untuk kembali ke Indonesia karena mencermati 
kondisi pesantren yang tengah mengalami krisis identitas. 
JEJAK PEMIKIRAN KOSMOPOLITAN GUS DUR DALAM KONTEKS 
KEINDONESIAAN  
Salah satu ciri khas pemikiran kosmopolit Islam era klasik yang ditunjukkan oleh 
Gus Dur adalah watak keterbukaannya dalam menerima berbagai pemikiran yang lahir 
dan muncul baik dari dalam Islam sendiri maupun dari luar. Di antara bukti yang 
diajukannya adalah proses hellenisasi ilmu pengetahuan dari peradaban Yunani ke dalam 
kebudayaan Islam. Proses akulturasi antara kebudayaan Yunani dan Islam ini terjadi 
melalui tiga tahap. Pertama, fase peralihan atau akuisisi, di mana ilmu pengetahuan 
Yunani memasuki wilayah peradaban Islam bukan sebagai kekuatan penjajah (an 
invading force), melainkan sebagai tamu yang diundang (as invited guest). Kedua, fase 
penerimaan atau adopsi, di mana tuan rumah mulai mengambil dan menikamti oleh-oleh 
yang dibawa sang tamu. Lahirlah orang-orang seperti Jabir bin Hayyan (w. 815 M), Al-
Kindī (w. 873 M) dan Abū Ma‘shar (w. 886 M). Ketiga, fase asimilasi dan naturalisasi. 
Pada tahap ini Islam bukan sekedar menerima dan menikmati, tetapi juga mulai mampu 
meramu dan memasak hidangan sendiri, mencipta menu baru, membuat dan 
memasarkannya ke masyarakat luas inilah yang ditunjukkan oleh AL-Khawarizmī (w. 
863 M) dan Umar al-Khayyam (w. 1132 M) dalam matematika, Ibnu Sina (w. 1037 M),  
al-Haitsam (w. 1040 M) dan Ibn al-Shatir (w. 1375 M) dalam astronomi, al-Bīrunī (w. 
1048 M) dan al-Idrisī (w. 1150 M) dalam geografi dan lain-lain.39   
Relasi yang terjadi antara dua peradaban dan kebudayaan ini merupakan 
hubungan yang saling menghargai dengan disertai keterbukaan yang tinggi. Relasi antara 
dua kebudayaan ini juga terjadi di antara para pemikir Muslim sendiri. Relasi ini terlihat 
pada munculnya aliran-aliran dan paham keislaman di era klasik seperti Qadariyah–
Jabariyah dan Mu‘tazilah-Ahlussunnah wal Jamaah. Menurut Gus Dur pada era tersebut, 
                                                          
38
Barton, Biografi Gus Dur, 104.  
39
Budi Handrianto, Islamisasi Sains Sebuah Upaya Mengislamkan Sains Barat 
Modern (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2010), 101-102.  
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watak kosmopolit Islam masih eksis dan terlihat signifikan karena perdebatan ilmiah yang 
muncul betul-betul berlandaskan keterbukaan dan tidak saling menghakimi. Terkait hal 
ini ia menyatakan: 
Dalam situasi seperti itu, toh tidak ada bahaya apapun bagi Islam, karena proses 
dialog serba dialektik akan memunculkan koreksi budayanya sendiri, yang dalam kasus 
Mu‘tazilah mengambil bentuk koreksi Abū Hasan al-Asy‘arī, Abū Manṣūr al-Māturidiī, 
dan al-Baqillqanī yang berujung munculnya secara spektakuler ilmu kalam skolastik dari 
kaum Sunni. Koreksi itu memperlihatkan watak kosmopolitan, karena ia tidak muncul 
sebagai perdebatan ilmiah atau tuntutan legal-yuridis, melainkan sebagai perdebatan 
ilmiah yang tidak mengambil sikap mengadili atau menghakimi. Baru ketika kemapanan 
masyarakat Islam mengambil tindakan melarang perdebatan ilmiah dan sembari 
memproklamasikan ajaran-ajaran al-Asy‘arī dan kawan-kawan sebagai kebenaran ajaran 
Islam satu-satunya, watak kosmopolitan dari peradaban Islam mulai terputus dengan 
sendirinya.
40
 
Dari statemen tersebut di atas, Gus Dur menarik kesimpulan bahwa 
kosmopolitanisme peradaban Islam tercapai atau berada pada titik optimal, manakala 
tercapai keseimbangan antara kecenderungan normatif kaum Muslim dan kebebasan 
berpikir semua warga masyarakat (termasuk mereka yang non-Muslim). 
Kosmopolitanisme seperti itu adalah kosmopolitanisme yang kreatif, karena di dalamnya 
warga masyarakat mengambil inisiatif untuk mencari wawasan terjauh dari keharusan 
berpegang pada kebenaran.
41
 
Namun, seperti termaktub dalam berbagai literatur kesejarahan, watak 
kosmopolitanisme Islam tersebut tidak berlangsung lama. Hal ini terjadi karena mulai 
muncul sikap fanatisme dari para pengikut, aliran dan mazhab yang saling menguatkan 
dan membenarkan pendapatnya masing-masing. Klaim kebenaran dan ketegangan 
intelektual (intelectual tension) segera menyeruak di kalangan masyarakat Muslim. Fakta 
sejarah mengenai hal ini mulai terlihat ketika para pengikut mazhab mulai 
mengkodifikasikan dan membukukan teori imam mereka. Momen ini terjadi pada era 
Abbasiyah ketika Imam Shāfi‘ī merrumuskan sebuah kaidah metodologi dalam istinbaṭ 
al-aḥkām. Gus Dur menyatakan: 
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Abdurrahman Wahid, Pergulatan Negara, Agama, dan Kebudayaan, (Jakarta: 
Desantara, 2001), 185.  
41
Ibid  
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 Imam Shāfi‘ī, seorang mujtahid di bidang hukum agama (fiqh), justru 
menundukkan proses pengambilan hukum agama (istinbaṭ al-aḥkām) kepada sejumlah 
kaidah metodologi tertentu, bukan hanya sekedar menarik hukum dari al-Qur‘an dan 
Sunnah Nabi belaka. Kelahiran uṣūl al-fiqh sebagai teori hukum, sebenarnya merupakan 
proses kreatif yang dapat mempertemukan antara kebutuhan masa dan norma ajaran 
agama, namun sangat disayangkan ia akhirnya menjadi alat yang dipergunakan oleh para 
penganut fiqih secara tidak kreatif dan dengan sendirinya berubah fungsi menjadi alat 
seleksi yang sangat normatif dan mematikan kreatifitas.
42
  
Pada intinya ketegangan yang terjadi seperti gambaran di atas bisa dikategorikan 
dalam dua ranah kehidupan. Pertama, ketegangan antar intelektual Islam sendiri, 
misalnya ketegangan yang terjadi antara ulama kalam dan ulama fiqih dengan para ulama 
sufi atau kalangan filosof dengan kaum sufi. Kedua, ketegangan antara ulama yang pro-
kekuasaan dengan ulama grassroot, misalnya kalangan kaum sufi. Eksekusi yang 
dilakukan oleh Muḥammad Ibn Daud al-Zāhirī dengan dukungan pemerintahan terhadap 
Husein Manṣūr al-Hallaj merupakan contoh dalam ketegangan model yang kedua ini.43  
Ketegangan intelektual di atas pada puncaknya terjadi pada era kepemimpinan 
khalifah al-Makmun yang berpihak kepada aliran Mu‘tazilah. Al-Makmun memaksakan 
kebijakan untuk mengakui al-Qur‘an sebagai makhluk yang menimbulkan banyak 
penentangan dari berbagai ulama tradisional seperti Imam Hanbali.
44
 Pada titik ini, al-
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Wahid, Pergulatan Negara, 186.  
43
Para penguasa pengetahuan keagamaan eksoterik, literal, konservatif, dan 
ortodoks: para ahli fiqh dari segala aliran, para ahli hadith, terutama kelompok Hanbalian 
dan para teolog, meradang dan marah luar biasa. Demonstrasi besar-besaran berlangsung 
di mana-mana, di seluruh negeri. Para jaksa menuduhnya dengan ―telah melakukan 
kejahatan berlapis‖. Secara politik, dia dianggap agen gerakan Qaramitah, salah satu sekte 
Syi‘ah Ismaili, sayap garis keras dan brutal. Secara agama, Al-Hallaj tukang sihir dan 
zindiq (ateis). Pembelaan yang cerdas dan jujur tak mampu melawan tekanan massa 
emosional dan represi politik pencitraan. Pegadilan akhirnya menjatuhkan vonis: Husain 
manhur al-hallaj dihukum mati. Kekuasaan politik mendukung putusan ini. Khalifah Al-
Muqtadir Billah menandatangani vonis itu. Tanggal 27 Maret 922, eksekusi mati 
dilaksanakan di hadapan ribuan pasang mata merah yang terus meradang dan tak henti 
berteriak histeris. Yel-yel Allah Akbar, Allah Akbar menggelegar. Sejumlah ulama fiqh, 
hadith, dan kalam menjadi saksi. Faqih literalis ekstrem sekaligus orang yang paling 
bertanggung jawab atas fatwa mati dan pengadilan Al-Hallaj: Muḥammad bin Dawud (w. 
297 H), pendiri mazhab Zahiri, berdiri paling depan. Sejumlah sufi besar juga hadir, 
meski memperlihatkan sikap dan suasana batin yang berbeda, menyaksikan peristiwa 
paling dramatis ini. mereka, untuk menyebut beberapa saja, adalah Abū al-Qāsim al-
Junaid, Abū Bakar al-Shiblī (w. 334 H), Ibrāhīm bin Fatik. Yang terakhir ini adalah 
sahabat setia yang selalu menemani Al-Hallaj di penjara. Lihat K.H. Husein Muhammad, 
Mengaji Pluralisme kepada Mahaguru Pencerahan (Bandung: Mizan, 2011), 78-79. 
44
Muhammad Yusuf Musa, Pengantar Studi Fikih Islam, terj. Muhammad Misbah 
(Jakarta: Pustaka  Al-Kautsar, 2014), 169.  
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Makmun sebenarnya telah ―mematikan‖ watak kosmopolitan Islam yang pada era 
sebelumnya sempat menjadi trend dalam peradaban Islam seperti penjelasan di atas. 
Tragedi ini dalam sejarah dikenal dengan inkuisisi (al-miḥnah).45 Sebuah tragedi kelam 
yang membunuh kreatifitas ilmiah dalam Islam ketika peradaban Islam dalam masa 
keemasannya. 
Tragedi intelektual seperti di atas tidak hanya terjadi di kawasan Islam bagian  
Timur atau mashrīq. Di wilayah Islam bagian barat atau maghrīb, ketegangan dan 
persaingan antar intelektual juga tak dapat dihindarkan. Kasus yang menimpa Ibnu 
Rusyd
46
 merupakan salah satu contoh ketegangan tersebut. Pemikiran Ibnu Rusyd yang 
dikenal rasional dan empiris mendapat tekanan, intimidasi, dan inkuisisi (al-miḥnah) dari 
kalangan ulama konservatif yang ingin mempertahankan status quo baik di kalangan 
masyarakat maupun di pemerintahan.
47
 
                                                          
45
Lihat penjelasan secara detail tentang tragedi ―al-mihnah‖ dalam Musthafa 
Muhammad Syak‘ah, Islam Tanpa Mazhab, terj. Abu Zaidan al-Yamani dan Abu Zahrah 
al-Jawi (Solo: Tiga Serangkai, 2008), 604-619. Menurut Musthafa Muhammad Syak‘ah 
kelompok Mu‘tazilah telah menguasai—yang didahului oleh hakim Ahmad bin Abu 
Dawud—pemerintahan al-Makmun. Akibat pengaruh Mu‘tazilah, pada tahun 218, al-
Makmun mengutus Ishaq bin Ibrahim untuk mengumpulkan kitab, yang di dalamnya 
mengandung perintah untuk menghadirkan ulama Baghdad, para hakimnya, dan menguji 
mereka tentang pembahasan al-Qur‘an adalah makhluk. 
46Nama lengkapnya Abū al-Walīd Muḥammad Ibnu Aḥmad Ibnu Muḥammad Ibnu 
Aḥmad Ibnu Aḥmad Ibnu Rusyd. Ibnu Rusyd dilahirkan di Kordoba pada tahun 520 
H/1126 M dan wafat pada tahun 595 H/1198 M. Ibnu Rusyd merupakan satu-satunya 
filosof yang tumbuh dan berkembang di tengah-tengah keluarga yang semuanya menjadi 
fuqaha‘ dan hakim. Salah satu karangan Ibnu Rusyd ada yang berupa teks Arab, yang 
diambil dari bagian belakang buku Renan tentang Ibn Rusyd wa al-Rusydiyyah (Averoes 
et Laverroisme). Pada tahun 1866 , buku tersebut sudah menjalani cetak ketiga di Paris. 
Lihat Abbas Mahmud al-Aqqad, Ibnu Rusyd Sang Filsuf, Mistikus, Fakih, dan Dokter, 
terj. Khalifurrahman Fath (Yogyakarta: Qirtas, 2003), 30. Sebagaimana pendahulunya, 
Ibnu Rusyd juga mengajar ilmu perundang-undangan di Kordoba. Pada tahun 565 H 
(1169 M) ia diangkat menjadi hakim di Ishbiliyah selama dua tahun lalu menjadi hakim 
di Kordoba. Ibnu Rusyd menjabat sebagai hakim hingga tahun 578 H/1182 M, sampai 
akhirnya dipanggil Khalifah Abu Ya‘qub Yusuf ke Marakish melalui Ibnu Tufail. Lihat 
Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam Membincang Dialog Kritis Para Kritikus 
Muslim Al-Ghazali, Ibnu Rusyd, Thaha Husein, M. Abid Al-Jabiri (Yogyakarta: 
Kalimedia, 2017), 134-135. Menurut Urvoy, setelah tinggal di Marakish inilah Ibnu 
Rusyd benar-benar mencurahkan perhatiannya pada filsafat. Ulasan-ulasan panjangnya 
(tafsir) atas filsafat Aristoteles kebanyakan ditulis dalam masa-masa itu sehingga digelari 
―sang pengulas‖ (commentator) oleh Dante (1265-1321 M) dalam bukunya (Komedi 
Ketuhanan). Lihat Khudori Soleh, Epistemologi Ibn Rusyd Upaya Mempertemukan 
Agama dan Filsafat (Malang: UIN-Maliki Press, 2012), 31. 
47
Ia dituduh zindiq dan melenceng dari agama. Karya-karyanya dibakar. Ia sendiri 
diasingkan ke suatu perkampungan yang menjadi tempat pengasingan kaum Yahudi. 
Intimidasi itu mencapai puncaknya ketika ia diusir dari masjid bersama putranya dan 
dilarang shalat berjamaah bersama-sama khalayak. Lihat Abdul Maqsud Abdul Ghani 
Abdul Maqsud, Agama dan Filsafat (Kajian Terhadap Pemikiran Filosof Andalusia Ibnu 
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Ketegangan intelektual juga terjadi di tanah Nusantara. Tragedi yang menimpa 
Syeikh Siti Jenar merupakan contoh yang dapat dikemukakan di sini. Ketegangan 
intelektual yang terjadi atara Wali Songo dan Syeikh Siti Jenar sebenarnya merupakan 
upaya mereka bagaimana memaknai dan menafsirkan Islam yang bersifat universal dan 
kosmopolit dalam kondisi sosio-kultural masyarakat Nusantara.
48
 Model dakwah yang 
digunakan oleh para Wali Songo adalah model dakwah yang berpijak pada pendekatan 
persuasif, santun dan jauh dari pemaksaan dan persekusi. Para Wali Songo dengan 
keterbukaan menggunakan strategi dakwah kultural dan mengayomi pengetahuan lokal 
(local knowledge) dan kearifan lokal (local wisdom)  yang tidak bertentangan dengan 
syariat.
49
 Agama Hindu dan Budha pada masa itu merupakan agama mayoritas 
masyarakat Jawa yang tidak dinafikan sumbangsih dan kontribusinya dalam membentuk 
kebudayaan Nusantara. Dengan metode dakwah kosmopolitnya, para Wali Songo 
menyerap dan memoles kearifan lokal yang tidak bertentangan dengan Islam.        
Pada abad ke 16 M, proses akulturasi antara Islam dan kearifan lokal terjadi di 
belahan tanah Nusantara yang lain. Di era Kesultanan Aceh, ketegangan intelektual 
terjadi antara penganut aliran tasawuf falsafi dengan kalangan ulama fiqih. Penyebar 
tasawuf falsafi yang masyhur pada era ini adalah Hamzah Fansuri. Sementara dari 
kalangan ulama fiqih/syariat yang menentang ajaran tasawuf falsafi adalah seorang ulama 
yang berasal dari Gujarat India yakni Nūr al-Dīn al-Rānirī.50  Pertentangan antara dua 
kelompok besar aliran ini menimbulkan situasi dilematis dalam proses dakwah Islam. Di 
satu sisi, Islam membawa nilai-nilai keterbukaan dan daya serap yang tinggi terhadap 
pengetahuan dan kebudayaan lokal masyarakat setempat, sementara di sisi lain, 
ketegangan intelektual menimbulkan resistensi terhadap nilai-nilai dan kearifan lokal di 
sekitarnya. Berbagai klaim sesat dan kafir yang disematkan kepada kelompok tasawuf 
                                                                                                                                                               
Masarroh, Ibnu Thufail dan Ibnu Rusyd, terj. Saifulah dan Ahmad Faruq (Yogyakarta: 
Pustaka Pelajar, 2000), 67.  
48
Moh Anas Kholish dan Khalid Rahman, Menjadi Muslim Nusantara Rahmatan 
Lil „Alamin Ikhtiar Memahami Islam dalam Konteks Keindonesiaan (Yogyakarta: Naila 
Pustaka, 2015), 10-11.  
49Said Aqil Siraj, Meneladani Strategi ―Kebudayaan‖ Para Wali dalam Sunyoto, 
Atlas Wali Songo, viii-xi. 
50
Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara 
Abad VXII dan XVIII Akar Pembaruan Islam Indonesia (Jakarta: Kencana, 2013), 205-
210. Kamaruzzaman Bustamam-Ahmad, Islam Historis Dinamika Studi Islam di 
Indonesia (Yogyakarta: Jogja Bangkit Publisher, 2017), 40-65.  
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falsafi oleh kalangan Nūr al-Dīn al-Ranirī menunjukkan terputus dan mulai terkikisnya 
watak kosmopolit Islam.
51
  
Dari kisah ketegangan intelektual di Nusantara tersebut, pada sudut sejarah lain 
Gus Dur masih menemukan titik-titik kosmopolit Islam di Kalimantan Selatan pada sosok 
Syeikh Arshad al-Banjarī. Syeikh Arshad al-Banjarī (1710-1812 M) memainkan peran 
penting dalam proses akulturasi antara agama dan budaya. Menurut Gus Dur, terdapat 
beberapa fakta menarik mengenai Syeikh Arshad al-Banjarī. Pertama, Arsḥad al-Banjarī 
adalah termasuk eksponen ulama awal di Nusantara yang berperan aktif dalam 
mengembangkan hukum Islam di Nusantara melalui kitabnya Sabīl al-Muhtadīn. Kedua, 
dalam pandangan Abdurrahman Wahid, selain aktif menyebarkan Islam di Nusantara, 
Arshad al-Banjarī telah melakukan upaya yang disebutnya sebagai pembaruan terbatas 
atas hukum-hukum Islam (fiqh). Dalam karyanya tersebut, al-Banjarī menyampaikan 
hukum agama Perpantangan. Hukum agama ini jelas memperbaharui hukum agama 
pembagian waris (farāiḍ) secara umum. Kalau biasanya dalam hukum agama itu 
disebutkan ahli waris laki-laki menerima bagian dua kali lipat ahli waris perempuan. Al-
Banjarī beranggapan lain halnya dengan adat Banjar yang berlaku di daerah Kalimantan 
Tengah dan Kalimantan Selatan dewasa ini.
52
 
Dalam kitab Sabīl al-Muhtadīn, al-Banjarī menganggap untuk masyarakat 
bersungai besar, seperti di Kalimantan Selatan, harus diingat adanya sebuah ketentuan 
lain. Yaitu, rezeki di kawasan itu adalah hasil kerjasama antara suami dan istri. Ketika 
sang suami masuk hutan mencari damar, rotan, kayu dan sebagainya, maka istri menjaga 
jangan sampai perahu yang ditumpangi itu tidak terbawa arus air, di samping kewajiban 
lain seperti menanak nasi dan sebagainya. Dengan demikian, hasil-hasil hutan yang 
dibawa pulang adalah hasil karya dua orang, dan ini tercermin dalam pembagian harta 
waris. Menurut adat Perpantangan itu, harta waris dibagi dahulu menjadi dua. Dengan 
paroh pertama diserahkan kepada pasangan yang masih hidup, jika suami atau istri 
meninggal dunia dan hanya paroh kedua itu yang dibagikan secara hukum waris Islam.
53
 
Dengan demikian, Syeikh Arsḥad al-Banjarī melestarikan hukum agama Islam 
(fiqh) dengan cara melakukan pembaharuan terbatas. Namun, pada saat yang bersamaan, 
ia juga melakukan penyebaran agama Islam dan memberikan contoh yang baik bagi 
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Rizem Aizid, Biografi Ulama Nusantara Disertai Pemikiran dan Pengaruh 
Mereka (Yogyakarta: Diva Press, 2016), 25. 
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Abdurrahman Wahid, Islam Ku Islam Anda Islam Kita Agama Masyarakat 
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 Ibid, 250-251.  
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masyarakatnya. Inilah, menurut Gus Dur, jasa yang sangat besar yang kita kenang dari 
hidup beliau, sekembalinya ke tanah air di kawasan Nusantara ini. Hanya dengan inisiatif 
yang beliau ambil itu, dapat kita simpulkan dua hal yang sangat penting: pertama, 
kemampuan melakukan pembaharuan terbatas, kedua, berjasa mendidik masyarakat 
dalam perjuangan hidup selama puluhan tahun lamanya.
54
  
Abdurrahman Wahid menyebut model ijtihad yang dilakukan Arshad al-Banjarī 
sebagai pembaharuan (tajdīd) hukum Islam yang bersifat terbatas. Pembaharuan terbatas 
di sini dimaksudkan adalah pemikiran  al-Banjarī tidak hanya terpaku kepada pemahaman 
secara tekstual (teks) semata. Akan tetapi, al-Banjari juga memperhitungkan kondisi 
sosial (konteks) masyarakat Kalimantan Selatan dan Kalimantan Tengah yang unik. 
Dalam studi filsafat hukum Islam (islamic legal theory dan legal maxims), proses 
penetapan hukum semacam ini mendapatkan legitimasi dari kaidah yang dirumuskan oleh 
para ulama klasik. Kaidah yang dimaksud adalah ―al-„ādah al-muḥakkamah‖. Di mana 
kebiasaan yang berlaku di masyarakat yang tidak bertentangan dengan dalil-dalil pokok 
(al-Qur‘an dan al-sunnah) dalam penetapan hukum (istinbāṭ al-aḥkam) dapat dijadikan 
sumber atau landasan hukum.
55
  
Model ijtihad hukum yang digagas oleh Arshad al-Banjarī di atas, dapat 
dipahami, karena dalam hukum Islam memang terdapat dua  kategorisasi hukum yakni al-
thawābit (ajaran Islam yang berlaku baku (tetap, tidak berubah) dan al-mutaghayyirāt 
(ajaran Islam yang bisa berubah-ubah). Dalam pandangan Husein Muhammad, ajaran 
Islam yang bersifat baku dan tidak berubah adalah pertama, kepercayaan kepada Tuhan 
Yang maha Esa, Utusan-utusan Tuhan, kitab-kitab suci, dan pada kehidupan sesudah 
kematian (hari akhir); kedua, pokok-pokok ibadah, seperti salat, zakat, puasa, dan haji, 
dan ketiga, adalah prinsip-prinsip kemanusiaan universal. Sementara hukum-hukum yang 
bisa berubah adalah masalah-masalah yang menyangkut relasi atau pergaulan antar 
manusia dalam suatu komunitas, atau dalam konteks fiqih Islam disebut ―muamalat‖. 
Bidang ini meliputi aturan-aturan mengenai relasi manusia dalam keluarga (family law), 
dan aturan-aturan mengenai relasi antar manusia dalam kehidupan domestik (rumah 
tangga), sosial, budaya, ekonomi, politik, serta pergaulan antar bangsa.
56
 
                                                          
54
 Ibid, 251.  
55
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Muhammad, Husein. Hukum Islam Yang Tetap dan Yang Berubah. Dalam 
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Dalam ilustrasi beberapa kasus di atas, lagi-lagi kita disuguhkan betapa terdapat 
relasi yang nyata antara budaya dan agama dalam kehidupan sehari-hari masyarakat 
Nusantara. Menurut Said Aqil Siraj, keduanya, budaya (tradisi) dan agama tidak harus 
dipertentangkan. Akan tetapi alangkah baiknya diupayakan titik temu antar konsep dari 
keduanya sehingga tercipta harmonisasi dan komunikasi yang intensif. Dari sini, terlihat 
bahwa Islam  ternyata sangat adaptable dan acceptable terhadap nilai-nilai dan kearifan 
lokal (local wisdom).
57
 
Dalam konteks Indonesia modern, Gus Dur dikenal sebagai tokoh pembaharuan 
yang mengusung titik temu antara agama dan kebudayaan. Islam sebagai agama universal 
mengajarkan prinsip-prinsip dasar kemanusiaan yang terdapat di dalam ajaran agama di 
dunia. Islam membawa ide dan gagasan tentang kesetaraan, persamaan antara sesama 
umat manusia, keadilan, anti kekerasan, dan perdamaian dunia. Karenanya, Gus Dur 
menyatakan:  
Pengembangan kebudayaan Islam di Indonesia haruslah memiliki arah yang jelas. 
Pengembangan itu harus ditujukan kepada sikap keterbukaan antar budaya, di mana 
antara Islam dan paham pemikiran lain dan sistem budaya lain berlangsung proses saling 
mengambil dan saling belajar. Konsekuensi logis dari keterbukaan seperti itu adalah 
keharusan untuk mendudukkan Islam hanya sebagai faktor penghubung antara berbagai 
budaya lokal, dan melayani kesemua budaya itu menumbuhkan universalitas pandangan 
baru tanpa tercerabut dari akar kesejarahan masing-masing.
58
  
Jejak pemikiran kosmopolitan Gus Dur sangat kentara dalam menyikapi berbagai 
persoalan kebangsaan. Ada beberapa contoh persoalan kebangsaan dan keumatan yang 
bisa dikemukakan di sini. Pertama, pada tahun 1991 ICMI didirikan atas inisiatif 
kekuasaan (Orde Baru) untuk merebut ―hati‖ umat Islam dalam upaya melanggengkan 
status quo, bernuansa sektarian dan mengedepankan primordialisme keagamaan.
59
 Kedua, 
dalam kasus Monitor, misalnya mayoritas umat Islam mengecam angket yang dibuat 
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Said Aqil Siraj, Tasawuf Sebagai Kritik Sosial Mengedepankan Islam sebagai 
Inspirasi, Bukan Aspirasi (Bandung: Mizan, 2006), 202. Dalam konteks relasi agama dan 
budaya ini, Said Aqil Siraj mencontohkan pesantren. Sebagai hasil dari pergulatan 
kebudayaan yang kreatif antara tradisi kajian, sistem pendidikan, dan pola interaksi kiai-
santri-masyarakat yang dibangunnya, pesantren akhirnya memiliki pola yang spesifik. 
Itulah sebabnya, menurutnya mengapa Abdurrahman Wahid (Gus Dur) menempatkan 
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Indonesia. Lihat Ibid., 204.  
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Tabloid Monitor, Gus Dur justru sebaliknya, mengecam tindakan tersebut yang dinilainya 
berlebihan. Dalam pengertian, sikap umat Islam justru sudah mengarah pada sikap anti-
demokrasi, misalnya pencabutan SIUPP, termasuk juga upaya melakukan pemboikotan 
terhadap Harian Kompas dan Gramedia Group.
60
 Tindakan kekerasan dan main hakim 
sendiri inilah yang disesalkannya. Jalur hukum yang seharusnya dikedepankan dan bukan 
kemauan segelintir orang yang memanfaatkan situasi tersebut. Akibat dua kasus di atas, 
menurut Munawar Ahmad, Gus Dur melakukan political event dengan mendirikan Forum 
Demokrasi sebagai upaya mengimbangi (balance) kekuatan negara yang terlalu dominan 
dan sekaligus penguatan civil society di tingkat grassroot.
61
 
Ketiga, menyikapi pilihan bentuk kenegaraan dan dasar negara Pancasila. Dalam 
sebuah seminar di Deakin University, Australia, Gus Dur dan Nurcholish Madjid 
diundang sebagai dua pembicara yang mewakili intelektual Muslim Indonesia. Mereka 
berdua, sebagai orang Indonesia merasa memiliki hak untuk menafsirkan Islam dalam 
konteks keindonesiaan. Mereka berbicara tentang Pancasila yang merupakan dasar negara 
Indonesia dan nasionalisme sebagai pilihan bentuk kenegaraan. Tentu saja ide dari kedua 
intelektual Indonesia ini ditolak mentah-mentah oleh seorang tokoh Timur Tengah karena 
dinilai tidak sesuai dengan Islam. Bentuk negara dalam Islam adalah khilafah (Islamic 
state) dan bukan yang lain. Sedangkan Pancasila tidak dikenal dalam Islam. 
Dalam konteks Indonesia, penentangan terhadap kearifan lokal digaungkan oleh 
ormas Hizbut Tahrir Indonesia (HTI). Penolakan HTI terhadap Pancasila dalam analisis 
Syaiful  Arif mengandung kontradiksi. Di satu sisi, Pancasila disebut sebagai ideologi 
kufur yang harus ditolak karena keburukan Pancasila di dalam dirinya sendiri. Di sisi lain, 
Pancasila diterima sebagai seperangkat falsafah (set of philosophy). Sebagai set of 
philosophy, di dalam dirinya sendiri, Pancasila merupakan gagasan yang baik. Persoalan 
hadir ketika gagasan tersebut diturunkan oleh ideologi turunan yang dilakukan oleh setiap 
rezim politik, yang dianggap berbeda dengan Pancasila.
62
 
Pancasila sebagai dasar negara, bagi Gus Dur merupakan sebuah dimensi 
partikularitas kearifan lokal Indonesia. Menurut Nur Khalik Ridwan, bagi Gus Dur, 
Pancasila merupakan kesepakatan luhur antara semua golongan yang ada di Indonesia. 
Setidaknya, dalam melihat Pancasila, perspektif Gus Dur perlu didudukkan dalam 
beberapa hal. Pertama, Pancasila sebagai ideologi bangsa dan falsafah negara. Pancasila 
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berstatus sebagai kerangka berpikir yang harus diikuti dalam undang-undang dan produk-
produk hukum yang lain. Kedua, Pancasila sebagai falsafah dan ideologi bangsa. Harus 
jelas dikatakan bahwa adanya tumpang tindih antara Pancasila dengan sebagian sisi 
kehidupan beragama dan kepercayaan terhadap Tuhan Yang Maha Esa. Dalam hal ini 
Gus Dur berpendapat bahwa agama-agama yang ada, dan kepercayaan terhadap Tuhan 
Yang Maha Esa mengandung unsur-unsur universal (meskipun masing-masing 
kepercayaan atau agama juga mengandung unsur-unsur eksklusif) sehingga sulit dibatasi 
hanya dalam konteks keindonesiaan. Dan, ia juga berargumen bahwa Pancasila 
sesungguhnya ialah keindonesiaan itu sendiri.
63
  
Mengenai bentuk kenegaraan, ide yang digagas Gus Dur sebenarnya ingin 
menyatakan bahwa Islam hanya menyediakan seperangkat prinsip-prinsip dasar tentang 
negara dan bukan teknik operasional (taṭbīq)-nya. Prinsip-prinsip dasar ini mengacu pada 
nilai-nilai kemanusiaan universal dan terdapat dalam semua agama, tak terkecuali Islam. 
Tak bisa dimungkiri bahwa setiap agama pastilah membawa pesan-pesan kemanusiaan 
universal, seperti keadilan, kesetaraan, keterbukaan, dan sebagainya. Prinsip-prinsip dasar 
(universalitas) inilah yang harus dibumikan dalam situasi dan kondisi yang berbeda-beda 
(partikularitas) di berbagai belahan dunia.                
Ahmad Baso, seorang intelektual muda Nahdlatul Ulama (NU) menggali jejak  
pemikiran kosmopolitan Gus Dur yang terbentang dari era klasik hingga kontemporer. 
Menurutnya, watak kosmopolit pemikiran Gus Dur terinspirasi dan terilhami dari tradisi 
perdebatan para intelektual Islam klasik yang kreatif dan jauh dari klaim saling 
menghakimi. Munculnya ide, konsep, dan gagasan baru sebagai konsekuensi dari iklim 
kebebasan berpikir tidak harus dicap sebagai sesat, penyelewengan dan apalagi hujatan 
―kafir‖. Kreatifitas intelektual harus didukung demi kemajuan peradaban, dan bukan 
mematikannya, dengan tuduhan menyesatkan umat.
64
  
Pembelaan Gus Dur kepada Ulil Abshar Abdalla dalam tulisannya di Harian 
Kompas misalnya, merupakan salah satu upaya untuk tetap menjaga titik keseimbangan 
(equilibrium) kebebasan dan keterbukaan terhadap ide-ide dan gagasan segar yang 
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dimunculkan oleh para intelektual muda Islam.
65
 Klaim sesat dan kafir atas nama agama 
jelas sangat merugikan agama itu sendiri yang inheren dengan nilai-nilai toleransi dan 
tamaddun atau berkeadaban. Jika ini yang terjadi (klaim sesat, kafir dan sebagainya), 
maka dapat dipastikan agama bisa menjadi bencana. Agama bisa menjadi sumber 
historisitas dan akar kekerasan, dan bukannya membawa misi kedamaian bagi umat 
manusia.
66
  
Sebagai pengagum Mahatma Gandhi, Gus Dur menolak segala bentuk kekerasan 
atas nama agama baik di tingkat wacana maupun aksi nyata. Pemikiran kosmopolit Gus 
Dur juga terlihat misalnya, ketika ia dengan tegas menolak segala bentuk perjuangan 
dengan kekerasan oleh Hizbullah di Timur Tengah. Dalam hal ini ia menyatakan: 
Islam sendiri tidak menganjurkan orang untuk berperang. Manusialah yang  
berperang. Saya memegangi prinsip Gandhi tanpa kekerasan. Islam does not go to war. 
Men go to war, but not religious reason. I am for the Gandhian principle of non-violence. 
Dalam waktu yang sangat lama, masing-masing masyarakat muslim hidup dengan prinsip 
persaudaraan, keadilan, dan demokrasi. Orang Islam sebaiknya tidak menghakimi orang 
Islam yang lain anjuran ini juga berlaku bagi bangsa-bangsa muslim.
67
     
Dengan demikian, watak kosmopolit pemikiran Gus Dur memang memiliki 
rekam jejak dan ―sanad‖ yang jelas dan terang dalam bentangan panjang sejarah 
peradaban Islam. Kasus inkuisisi, intimidasi dan marginalisasi intelelektual yang 
menimpa para pemikir besar Islam klasik seperti Husein Manṣūr al-Hallaj, Aḥmad Ibn 
Hanbal, Ibnu Rusyd menjadi pelajaran berharga bagi Gus Dur. Apa yang mereka alami, 
dalam beberapa hal juga dialami oleh Gus Dur.  
Jika para ulama di atas ―tidak berdaya‖ melawan rezim yang berkuasa, maka 
sebaliknya yang terjadi dengan Gus Dur. Sebagai ―the great political player‖ dalam dunia 
politik, Gus Dur memainkan jurus-jurus lewat political event-nya hingga rezim Orde 
Baru tak berdaya. Dengan kekuatan pemikiran kosmopolitnya, Gus Dur berhasil 
membangun kekuatan civil society di bawah tekanan rezim otoriter Orde Baru. Inilah 
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yang menjadi salah satu kelebihan dari seorang tokoh yang kepadanya disematkan 
beragam panggilan dan gelar ―budayawan, politisi ulung, pemikir Islam yang melampaui 
zamannya, Bapak Tionghoa, Bapak Pluralisme dan Multikulturalisme, ―the Real 
Democrat‖ hingga Sang Zahid.‖ 
KESIMPULAN 
Universalisme Islam dan kosmopolitanisme peradaban Islam terlihat jelas 
dalam bentangan panjang perjalanan sejarah dan perkembangan kebudayaan umat 
manusia. Sebagai agama yang membawa misi kemanusiaan universal sudah 
selayaknya umat Islam berperan aktif mewujudkan watak kosmopolit peradaban 
Islam yang sudah dirintis oleh para pemikir dan intelektual masa klasik Islam. 
Tantangan dan upaya mewujudkan peradaban kosmopolit tersebut kini 
membentang di era kontemporer. Era global yang ditandai dengan kemajuan di 
bidang sains dan digitalisasi ide, gagasan dan aksi yang massif membuat 
sosialisasi pemikiran berjalan hampir tanpa kontrol.  
Persoalan mengemuka ketika Islam menyebar ke berbagai daerah yang 
berbeda dengan kondisi geografis pada awal kemunculannya. Islam harus 
bersentuhan dengan pengetahuan lokal (local knowledge) dan kearifan lokal (local 
wisdom) di berbagai belahan dunia. Diperlukan upaya yang serius dalam 
mensinergikan antara nilai-nilai universal Islam dengan realitas sosio-kultural 
yang tidak sama antara satu daerah dengan daerah lainnya. Dalam konteks 
keindonesiaan, upaya ini telah dirintis oleh Abdurrahman Wahid (Gus Dur) 
dengan pikiran-pikiran cerdasnya. Gagasan ―pribumisasi Islam‖-nya merupakan 
sebuah ―kearifan lokal‖ dalam upaya mendialogkan Islam dengan realitas 
keindonesiaan yang plural dan multikultural. Jejak pemikiran kosmopolitan Gus 
Dur dengan demikian telah mengisi lembaran sejarah perkembangan peradaban 
kosmopolit Islam di pentas global. 
 
  
238 
 
M. Nur Fauzi  et.al (Jejak Pemikiran 
Kosmopolitan Gus Dur….)   
p-ISSN 2580-7056; e-ISSN 2580-7064 
 
DAFTAR PUSTAKA 
Abdullah, M. Amin. 2002. Studi Agama Normativitas atau Historisitas? 
Yogyakarta: Pustaka Pelajar.  
____ 2012. Islamic Studies di Perguruan Tinggi Pendekatan Integratif-
Interkonektif. Yogyakarta: Pustaka Pelajar. 
Abdul Maqsud, Abdul Maqsud Abdul Ghani. 2000. Agama dan Filsafat 
(Kajian Terhadap Pemikiran Filosof Andalusia Ibnu Masarroh, Ibnu Thufail dan 
Ibnu Rusyd, terj. Saifulah dan Ahmad Faruq. Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000. 
Abou L. Fadl, Khaled M. 2004. Atas Nama Tuhan Dari Fiqih Otoriter ke 
Fiqih Otoritatif, terj. R. Cecep Lukman Yasin. Jakarta: PT Serambi Ilmu Semesta. 
Abu Zayd, Nasr Hamid. 2001. Imam Syafi‟i Moderatisme Eklektisisme 
Arabisme, terj. Khoiron Nahdliyyin. Yogyakarta: LKiS. 
Ahmad, Munawar. 2010. Ijtihad Politik Gus Dur Analisis Wacana Kritis. 
Yogyakarta: LKiS. 
Ahmad, Kamaruzzaman Bustamam. 2017. Islam Historis Dinamika Studi 
Islam di Indonesia. Yogyakarta: Jogja Bangkit Publisher. 
Aizid, Rizem. 2016. Biografi Ulama Nusantara Disertai Pemikiran dan 
Pengaruh Mereka. Yogyakarta: Diva Press. 
Anshari, Endang Saifuddin. 2004. Wawasan Islam Pokok-Pokok Pikiran 
tentang Paradigma dan Sistem Islam. Jakarta: Gema Insani Pres. 
Ansary, Tamim. 2010. Dari Puncak Bagdad Sejarah Dunia Versi Islam, 
terj. Yuliani Liputo. Jakarta: Zaman. 
Arif, Syaiful. 2018. Islam, Pancasila, dan Deradikalisasi Meneguhkan 
Nilai Keindonesiaan. Jakarta: PT Elex Media Komputindo. 
Azra, Azyumardi. 2013. Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 
Nusantara Abad VXII dan XVIII Akar Pembaruan Islam Indonesia. Jakarta: 
Kencana. 
al-Aqqad, Abbas Mahmud. 2003. Ibnu Rusyd Sang Filsuf, Mistikus, Fakih, 
dan Dokter, terj. Khalifurrahman Fath. Yogyakarta: Qirtas. 
Baidhawy, Zakiyuddin. 2002. Ambivalensi Agama, Konflik dan 
Nirkekerasan. Yogyakarta: Lesfi. 
Barton, Greg. 2003. Biografi Gus Dur The Authorized Biography of 
Abdurrahman Wahid, terj. Lie Hua. Yogyakarta: LKiS. 
Baso, Ahmad. 2006. NU Studies Pergolakan Pemikiran antara 
Fundamentalisme Islam dan Fundamentalisme Neo-Liberal. Jakarta: Erlangga. 
Dzulmanni. (ed.), 2005. Islam Liberal dan Fundamental Sebuah 
Pertarungan Wacana. Yogyakarta: eLSAQ Press. 
Effendi, Satria. 2015. Ushul Fiqh. Jakarta: Kencana. 
Esposito, John L. 2004. Islam Warna Warni Ragam Ekspresi Menuju 
“Jalan Lurus” (al-Shirat al-Mustaqim), terj. Arif Maftuhin. Jakarta: Paramadina.  
Ghofur, Abdul. 2002. Demokratisasi dan Prospek Hukum Islam di 
Indonesia Studi Atas Pemikiran Gus Dur. Yogyakarta: Pustaka Pelajar. 
Hasan, Abdul Wahid. 2015. Gus Dur Mengarungi Jagad Spiritual Sang 
Guru Bangsa. Yogyakarta:  IRCiSoD. 
239 
 
M. Nur Fauzi  et.al (Jejak Pemikiran 
Kosmopolitan Gus Dur….)   
p-ISSN 2580-7056; e-ISSN 2580-7064 
 
Hanafi, Hassan. 2004. Islamologi 3 Dari Teosentrisme ke 
Antroposentrismeirasat al-Islamiyyah, terj. Miftah Faqih. Yogyakarta: LKiS. 
____ 2010. Dari Akidah ke Revolusi, terj. Asep Usman Ismail, Suadi 
Putro, Abdul Rouf. Jakarta: Dian Rakyat. 
Handrianto, Budi. 2010. Islamisasi Sains Sebuah Upaya Mengislamkan 
Sains Barat Modern. Jakarta: Pustaka Al-Kautsar.  
Jamil, M. Mukhsin. 2009. Revitalisasi Islam Kultural [Arus Baru Relasi 
Agama dan Negara]. Semarang: Wali Songo. 
Khalaf, Abdul Wahab. tt . Ilm Uṣūl al-Fiqh. Kuwait: Dar al-‗Ilm.   
Kholish, Moh Anas. dan Rahman, Khalid. 2015. Menjadi Muslim 
Nusantara Rahmatan Lil „Alamin Ikhtiar Memahami Islam dalam Konteks 
Keindonesiaan. Yogyakarta: Naila Pustaka. 
Lavine, T.Z. 2003. Hegel, terj. Andi Iswanto dan Deddy Andrian Utama. 
Yogyakarta: Jendela. 
Muhammad, K.H. Husein. 2011. Mengaji Pluralisme kepada Mahaguru 
Pencerahan. Bandung: Mizan. 
Mujtaba, Saifuddin. 2013. Ilmu Fiqh Sebuah Pengantar. Jember: STAIN 
Jember Press. 
Miftahuddin. 2017. K.H. A. Wahid  Hasyim Peletak Dasar Islam 
Nusantara. Bandung: Marja. 
Musa, Muhammad Yusuf. 2014. Pengantar Studi Fikih Islam, terj. 
Muhammad Misbah. Jakarta: Pustaka  Al-Kautsar. 
Nahe‘i, Imam. dan Wawan Juandi. 2010. Revitalisasi Ushul Fiqh Dalam 
Proses Istinbath Hukum Islam. Situbondo: Ibrahimy Press. 
Nasution, Harun. 1986. Islam ditinjau dari berbagai Aspeknya. Jakarta: 
UI-Press. 
Ridwan, Nur Khalik. 2018. Negara Bukan-Bukan Prisma Pemikiran Gus 
Dur tentang Negara Pancasila. Yogyakarta: IRCiSoD. 
Sahal, Akhmad. dan Munawir Aziz, Munawir (eds.). 2015. Islam 
Nusantara dari Ushul Fiqh hingga Paham Kebangsaan. Bandung: Mizan. 
Siraj, Said Aqil. 2006. Tasawuf Sebagai Kritik Sosial Mengedepankan 
Islam sebagai Inspirasi, Bukan Aspirasi. Bandung: Mizan. 
Sirry, Mun‘im. A. (ed.). 2004. Fikih Lintas Agama Membangun 
Masyarakat Inklusif-Pluralis. Jakarta: Yayasan Wakaf Paramadina. 
Shidiq, Rohani. 2015. Gus Dur Penggerak Dinamisasi Pendidikan 
Pesantren Memperteguh Nilai-Nilai Pesantren bagi Transformasi dan 
Kosmopolitanisme Islam Nusantara. Yogyakarta: Istana Publishing. 
Soleh, Khudori. 2012. Epistemologi Ibn Rusyd Upaya Mempertemukan 
Agama dan Filsafat. Malang: UIN-Maliki Press. 
Suaedy, Ahmad. dan Abdalla, Ulil Abshar. (eds.). 2000. Gila Gus Dur 
Wacana Pembaca Abdurrahman Wahid. Yogyakarta: LKiS. 
Sunyoto, Agus. 2012. Atlas Wali Songo Buku Pertama yang Mengungkap 
Wali Songo Sebagai Fakta Sejarah. Jakarta: Pustaka IIMaN, Trans Pustaka, dan 
LTN PBNU. 
Syak‘ah, Musthafa Muhammad. 2008. Islam Tanpa Mazhab, terj. Abu 
Zaidan  al-Yamani dan Abu Zahrah al-Jawi. Solo: Tiga Serangkai.  
240 
 
M. Nur Fauzi  et.al (Jejak Pemikiran 
Kosmopolitan Gus Dur….)   
p-ISSN 2580-7056; e-ISSN 2580-7064 
 
Syam, Nur. 2007. Madzhab-Madzhab Antropologi. Yogyakarta: LKiS. 
Tim Penyusun MKD IAIN Sunan Ampel. 2011. Studi Hukum Islam. 
Surabaya: IAIN Sunan Ampel Press. 
Wahid, Abdurrahman. 2001. Pergulatan Negara, Agama, dan 
Kebudayaan. Jakarta: Desantara, 2001. 
_____2006. Islam Ku Islam Anda Islam Kita Agama Masyarakat Negara 
Demokrasi. Jakarta: The Wahid Institute. 
_____ 2007. Islam Kosmopolitan Nilai-Nilai Indonesia dan Transformasi 
Kebudayaan. Jakarta: The Wahid Institute. 
Aksin Wijaya, Aksin. 2017. Nalar Kritis Epistemologi Islam Membincang 
Dialog Kritis Para Kritikus Muslim Al-Ghazali, Ibnu Rusyd, Thaha Husein, M. 
Abid  Al-Jabiri. Yogyakarta: Kalimedia. 
Zahra, Abu. 1999. Politik Demi Tuhan Nasionalisme Religius di 
Indonesia. Bandung: Pustaka Hidayah.  
Abu Zahrah,  Muhammad Abu. tt. Uṣūl al-Fiqh. Tt: Dar al-Fiqh. 
